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1.  Un’alleanza nuova fra rivelazione e bellezza 
Molti segnali nella Chiesa di questi anni incoraggiano a dissodare più ala-
cremente il terreno e a porre le premesse per una nuova seminagione. L’impor-
tanza spirituale del tema della bellezza e dell’arte appare di nuovo straordina-
riamente enfatizzata nel discorso cristiano. 
La qualità estetica è in molti modi indicata come profondamente intrecciata
con la contemplazione religiosa e la sensibilità spirituale: riprendendo in tal
modo un’antica tradizione cristiana mai del tutto estinta. Dai tesori del magiste-
ro patristico e della grande letteratura teologica, fino alle testimonianze dell’arte
cristiana che traccia un solco luminoso e permanente nella nostra memoria, per-
cepiamo di nuovo —e persino con sorpresa— la solida circolarità del gusto
estetico e della sensibilità teologale che accompagna la forma cristiana. 
Hans Urs von Balthasar, riprendendo il profilo alto della tradizione filosofi-
ca e spirituale del bello, ha riportato al centro della coscienza credente l’intrin-
seca qualità estetica dell’evento fondatore. La forma e la forza spirituale
dell’evento cristologico guidano al riconoscimento e persuadono alla gratitudi-
ne proprio mediante la grazia —nel senso congiuntamente estetico e teologa-
le— della sua manifestazione. Figura e stile, fascino e splendore, icona e dram-
ma, ritornano nello spazio dell’analogia fidei. Ci riabituano al vigore non
puramente decorativo dell’intreccio della verità con la bellezza, alla qualità
intrinsecamente spirituale dell’attrazione sensibile del bene. Già in questa
disposizione cristiana dell’animo, che azzarda l’apertura della fede teologale
cristiana ad un’estetica dell’ascoltare e del vedere, è sconfitto il dubbio insi-
nuato dall’antico serpente. Il pregiudizio di Adamo peccatore, che si perpetua
nella dissociazione fra l’estetica della creazione e l’affidabilità del comanda-
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mento, è già sconfitto in una teologia che mostra la felicità della libera conse-
gna della mente, del cuore e dell’anima alla signoria di Dio. 
La riconciliazione della sensibilità spirituale e del gusto estetico, guidata
dal discernimento teologale, appare in molti modi convocata a diventare, nella
presente congiuntura storica, un vero e proprio tratto di stile cristiano. A tale
scopo, il concetto di estetica deve anzitutto ritornare ad identificare, secondo la
lezione di un’antica spiritualità frequentata con successo dal cristianesimo dei
padri e dei teologi, di nuovo largamente valorizzata dalla filosofia recente,
quel singolare fenomeno umano che consiste nella continua transizione dello
spirituale e del sensibile in ogni stato della coscienza e in ogni tratto dell’es-
perienza. 
Il tema presuppone anzitutto che il «gusto estetico» possa essere iscritto a
giusto titolo fra gli interessi legittimi della formazione cristiana. E implica la
persuasione che a buon diritto la teologia possa concorrere a tale scopo. 
L’integrazione, al momento, non è delle più ovvie. Tradizionali motivi di
diffidenza, nei confronti del conflitto o della contaminazione che possono veni-
re indotti dalla sensibilità «estetica» nell’ambito della spiritualità religiosa,
devono essere elaborati con l’opportuno discernimento. 
La recezione del motivo impostato da Kierkegaard, che indica nella «vita
artistica» un principio eticamente inconcludente e religiosamente dispersivo,
ha contribuito a rinforzare anche nel cristianesimo (non solo protestante)
l’opposizione fra l’incremento del gusto estetico e la cura per l’edificazione
spirituale. Si aggiunga il fatto che, culturalmente, l’idea moderna del «gusto»,
la quale inclina la considerazione dell’estetico verso il lato soggettivo
dell’esperienza artistica, è stata la bandiera della svolta che ha segnato il pro-
gressivo distacco del «bello» dalla tradizionale fondazione metafisica della sua
verità. Il fatto ha indubbiamente contribuito ad indebolire l’interesse della teo-
logia cristiana per il fatto estetico, spontaneamente iscritto fra le modalità tipi-
che del soggettivismo moderno. Per non parlare poi della pericolosa seduzione
esercitata dalla bellezza mondana e della distrazione spirituale propiziata dalla
sensibilità: che sono temi tradizionali dell’ascesi. 
2.  Parabola dell’estetica verso i sensi spirituali
L’arco della dimensione estetica della coscienza si stabilisce dentro due
fuochi essenziali: 
a) Da un lato, troviamo l’estetico come il grembo di una sensibilità spiri-
tuale che dispone a priori verso la qualità non semplicemente utilitaristi-
ca, materiale o intellettuale che sia, dell’esperienza di ciò che vale affetti-
vamente. L’estetico è qui l’evidenza originaria, in sé indeducibile e
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ineffabile, di un ordine qualitativo del senso. Forma e forza di un’espe-
rienza che non è né materiale né spirituale, ma piuttosto prefigurata da un
certo incanto (bellezza e gusto) della loro felice circolarità. 
b) All’altro estremo, l’estetico si fa tema e oggetto a sé stesso: diventa medi-
tazione sulla natura, creazione e fruizione delle opere della bellezza. In
questa meditazione (contemplazione, attrazione, rapimento), si fa strada la
forma di un desiderio di trasfigurazione (di sé, del mondo, del mistero
inaccessibile) che patisce in modo speciale le ferite dell’esistenza e si illu-
mina in modo struggente per gli incanti della vita. Le opere dell’arte occu-
pano lo spazio e il tempo fra questi due estremi —il peccato e la grazia—
cercando il loro segreti rapporti, mettendoli in rapporto fra loro. 
L’affinamento di questa qualità estetica dell’esperienza va di pari passo con
la scoperta e l’approfondimento dell’interiorità (propria e altrui). L’espansione
poetica e la stilizzazione rituale della parola, del gesto e della rappresentazione,
sono le modalità da sempre storicamente predisposte per mediare e ospitare,
custodire e incrementare, la densità originaria di questa modalità tipicamente
umana dell’accesso estetico alla dimensione meta-fisica dell’esperienza che
annuncia «l’anima». In questo senso, le opere della bellezza si propongono una
sorta di missione impossibile: quella cioè di iscrivere nel dominio della quantità
mondana ciò che appartiene all’inafferrabile esperienza della qualità spirituale.
Nell’esito di quell’umano significare/operare che indichiamo comunemente
come opera dell’arte, l’appello al senso estetico è selezionato come fine e giusti-
ficazione. La polarizzazione dell’opera intorno alla bellezza come fine e giustifi-
cazione degni dell’umana occupazione/fruizione, mira all’affermazione com-
piuta di ciò che nel senso estetico, comune all’esperienza personale della qualità
umana, si annuncia come una promessa. La felice corrispondenza dello spiritua-
le e del sensibile, che trascende le utilità vitali del conoscere e del desiderare, è
nell’ordine dei fini: possiede dunque un rapporto intrinseco con la verità e la
giustizia trascendente della destinazione umana al senso compiuto dell’esistere.
Il paradosso della moderna parabola dell’estetica è ben inquadrato nelle
conclusioni di uno stimolante saggio recente: 
Sorta allo scopo di consegnare l’arte al proprio ambito specifico, era venuta
configurandosi come una sorta di sapere negativo. Che per l’appunto, dice quel che
l’arte non è: non è cosa del mondo reale, e infatti appartiene al mondo dell’appa-
renza, non ha a che fare con la verità se non nella forma del paradosso, non ha
valore di conoscenza. Eppure, [...] come ciascuno può vedere e verificare, l’arte è
un insostituibile strumento della nostra comprensione della realtà. L’arte non è
conoscenza, si dice; ma nondimeno dove se non nell’arte il soggetto si affaccia sui
suoi abissi o sulle sue trascoloranti superfici esponendosi a sperimentazioni altri-
menti impossibili, e dove l’io nello stesso tempo sprofonda in sé ed esce da sé
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guardandosi come da un’alterità ignota? (F. Lyotard, Anima Minima. Sul bello e il
sublime, Pratiche, Parma 1995). 
Che realtà è questa, che la filosofia non afferra nella sua profondità e l’arte
dimostra, trattando superfici? 
Per circoscrivere questo dominio, in cui l’io sprofonda nella propria interio-
rità soltanto se accetta di estrinsecarsi nell’esteriorità, la filosofia ricomincia a
frequentare l’antica figura dell’anima in una nuova chiave. Quella della sua
sensibilità, appunto; della sua aisthesis, dei suoi «sensi spirituali» come dice-
vano gli antichi Padri del cristianesimo. Ossia della sua attitudine a saturare il
sensibile, che è straordinariamente felice di ospitarla, con l’interiorità insazia-
bile e incolmabile della sua immaginazione. La qualità spirituale dell’io,
nell’esperienza dell’uomo, è generata dalla provocazione affettiva dell’esisten-
te ospitale (la madre e il bambino). L’arte provoca affettivamente l’anima per-
ché venga alla superficie. Cerca di farla uscire dalla sua autocontemplazione.
Per riportarvela, alla fine: ma ad una profondità maggiore. L’arte cerca di sta-
nare l’anima dal suo narcisimo, per indurla ad esporsi al colloquio con altre
anime, lasciando una traccia afferrabile, prima di scomparire di nuovo nella
sua enigmatica e inviolabile latenza. 
La filosofia, continua Lyotard, 
riduce la sensazione a una modalità di conoscenza, rivelandone facilmente la
futilità. Ebbene, la sensazione è anche l’affezione che il soggetto —ma bisognereb-
be dire: il pensiero-corpo, lo chiamerò: anima— prova in occasione di un evento
sensibile. Vera o falsa, l’aisthesis modifica immediatamente l’anima, muovendo la
sua disposizione (la sua hexis) verso il benessere o il malessere […]. L’anima non
esiste se non in quanto è affetta. La sensazione, piacevole o detestabile, annuncia
pure all’anima che essa non esisterebbe affatto, che resterebbe inanimata, se non
fosse affetta da nulla […]. Esistere significa essere risvegliati dal nulla della disaf-
fezione attraverso un là sensibile. Una nube affettiva si leva allora all’istante e
dispiega per un istante la propria nuance. 
In questa prospettiva il senso estetico, elaborato artisticamente, non sarebbe
semplicemente un derivato espressivo o un succedaneo simbolico del pensare
riflessivo. Esso avrebbe invece una funzione originaria nella costituzione della
coscienza umana del senso. 
Il suo elemento specifico sarebbe appunto la prefigurazione e l’esaltazione di
quel rapporto toccante che segnala l’avvenuto contatto dello spirituale e del sen-
sibile. Dove appunto l’interiorità si trova felicemente confermata nella sua esi-
stenza proprio dall’ospitalità e dal riconoscimento che riceve mediante un’espe-
rienza sensibile: affettiva, emozionante, che risuona interiormente, che
corrisponde ad una intimità che non ha altro modo per farsi strada verso la
coscienza, il pensiero, la riflessione. Non abbiamo afferrato così persino «la
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profondità e l’altezza, l’ampiezza, la lunghezza e la profondità» di Dio (Ef 3,18)?
Non è forse accaduto proprio perché la superficie della terra ha ospitato «l’Icona
dell’Invisibile» (Col 1,15), l’Uomo in cui «abita corporalmente tutta la pienezza
della divinità» (Col 2,9)? Non fu per questo che abbiamo «veduto con i nostri
occhi» e «toccato con le nostre mani» il Logos dell’intimità di Dio (1Gv 1,1)?
3.  Sensi spirituali, misteri della trasfigurazione 
L’intima comunione del divino e dell’umano, dello spirituale e del sensibi-
le, che viene a definire ontologicamente la res Jesu, singolare irruzione del
divino nella nostra storia e nella natura umana, può ancora essere pensata sullo
sfondo della metafisica (platonica) dello spirito, e di quella (aristotelica) della
natura. L’irruzione nell’intimità del divino dell’umanità di Gesù, invece, ossia
il mistero benedetto della risurrezione / ascensione / insediamento del figlio
Gesù alla destra del Padre, è in rotta di collisione con il bene platonico e con la
natura aristotelica. 
Il movimento della discesa del Logos verso la carne, affermato anti-gnosti-
camente come vera umanizzazione del Figlio, di certo introduce una novità in
controtendenza con lo spiritualismo greco: ma non sovverte necessariamente la
gerarchia dei valori del dispositivo platonico: si sa bene che, scendendo verso il
basso, si trova la carne del corpo-mondo, ossia l’umano nella sua intrinseca fini-
tezza e irrimediabile precarietà. Giustamente, il linguaggio cristiano ha inteso
questo «abbassamento» come «kenosi». Il movimento contrario, però, ossia la
risurrezione e l’ascensione della carne del Logos presso Dio, genera un attrito
irrimediabile: anzi, una contraddizione che sovverte i valori etici e religiosi,
oltre che filosofici, del dispositivo platonico. L’intenzionalità realistica
dell’incarnazione, che esibisce tutta la sua audacia nell’esaltazione della conde-
scendentia Dei che si unisce all’inferiore, al corporeo, all’irrimediabilmente
distante, può ancora essere «provvisoriamente» conciliato con lo schema neo-
platonico, per il quale il compimento dell’incarnazione si lascia interpretare
come l’esaurimento di un compito di rivelazione e di salvazione che finisce poi
per ristabilire il primato dello spirituale, immaginato come riassorbimento del
divino (il Figlio) nel divino (il Padre). Nei misteri dell’innalzamento e dell’inse-
diamento, il Corpo del Signore crocifisso e risorto. Il Figlio non è soltanto
riscattato dalla morte: «ascende» in cielo e «siede» alla destra del Padre. Dun-
que non è semplicemente restituito alla condizione divina pre-esistente, che per
altro non ha mai perduto, come se l’incarnazione si «sciogliesse» al termine
della sua «missione»; né viene spogliato del suo legame con il corpo-mondo che
è comune agli umani, dato che Egli è il «primogenito di molti fratelli», in attesa
di ricongiungersi «ai suoi» e di ritornare per inaugurare con essi la signoria di
Dio nel mondo (il «Regno», con i suoi «cieli nuovi e terra nuova»). 
P. SEQUERI, «IL SENSO SPIRITUALE, I SENSI SPIRITUALI» 7
Lo stesso corpo-mondo, che il figlio ha in comune con noi, non è destinato
all’annientamento pure e semplice, come fosse ridotto a mero strumento prov-
visorio di esercizio delle qualità dell’anima. La parusia del Signore non
annienta la creatura mondana, non la dissolve. Il nostro corpo già ora è nella
delicata ed esaltante condizione di «tempio dello Spirito»; e noi formiamo, già
ora, nel Signore e con il Signore, «un solo corpo». 
Nel caso del Figlio, il corpo del Signore consegue l’attitudine ontologica e
affettiva ad abitare a pieno titolo l’intimità di Dio. E si tratta di un inabitare
eterno, di un’attitudine indissolubile. Proprio questa inabitazione del Figlio
Gesù è lo «spazio» e il «tempo» —non attuale-mondano, ma realmente sensi-
bile-creaturale— del nostro ospitale insediamento nel «grembo» di Dio. 
La domanda teologica, che va più seriamente affrontata e svolta, decide, a
mio parere, la delicatezza del kairos attuale del cristianesimo, e l’ampiezza del
suo orizzonte per la nuova epoca. La possibilità di dare pensiero e forza ai
misteri escatologici della trasfigurazione —almeno quanta ne abbiamo data ai
misteri dell’incarnazione— decide il futuro prossimo del cristianesimo. E’ pos-
sibile pensare realmente le condizioni di senso di questa destinazione cristolo-
gica e teologica del corpo-mondo? E’ possibile pensare il suo legame con
l’intimità di Dio, pensandolo come il compimento del desiderio del Figlio in
Dio, che condivide l’homousia con il corpo-mondo degli umani, e dunque il
desiderio che Dio ha scritto nel cuore della creatura, all’alba della creazione? 
Di fatto, le fascinose ampiezze conseguite dalla nostra speculazione sulla
«pura» immanenza trinitaria («il mistero dei misteri» propriamente detti),
appaiono ancora vistosamente sproporzionate rispetto alla nostra meditazione
sulla «corposa» intimità cristologica della vita eterna di Dio. 
La sensatezza teologica della domanda circa le implicazione cristologiche
dell’attitudine del corpo-mondo ad abitare in intimità col divino oltre la soglia
della morte, in ogni caso, è già nel dispositivo elementare della singolarità cri-
stiana della fede. Essa si impone teologicamente. Ma al tempo stesso si avvici-
na filosoficamente, nella nostra epoca, dato che la lunga ricerca della fenome-
nologia della «corporeità» ha sviluppato profonde compatibilità con il concetto
di una sensibilità «spirituale». La teologia, dal canto suo, indaga da qualche
decennio nel solco di un’ontologia «patica» del divino: che completi la rifles-
sione sulla natura del Dio-agape, che l’incarnazione rivela e compie nella mis-
sione del Figlio che rivela il suo indissolubile rapporto con il Dio-abbà, quale
condizione assoluta del riscatto della creatura. 
4.  L’INCORPORAZIONE DEL LOGOS, LE PROFONDITÀ DI AGAPE
La parola di Paolo ci invita apertamente. Non solo ad ospitare nel nostro
«corpo» —anima, sensibilità, intelligenza e volontà— lo Spirito del Figlio; ma
ACTES DE LA JORNADA ACADÈMICA «EL DÉU DE LA BELLESA»8
anche a «rivestirci dei sentimenti di Cristo Gesù». Perché abita in lui una tale
«largezza, lunghezza, ampiezza e profondità della sensibilità del dio», che
abbiamo soltanto incominciato a percepirla, come in un vetro oscuro. E Gio-
vanni conferma: abbiamo «toccato» il Logos della vita. 
La «scena di questo mondo» passa. I corpi risorti saranno diversi, irriduci-
bili a parti della «stoffa divina», distinguibili fra loro e destinati ad abitare un
mondo nuovo. Potranno ridursi al punto senza dimensioni di una immaginaria
geometria celeste? Esistono «vita reale» e «singolarità individuale» senza reci-
proca «esteriorità», che rende autentica «l’intimità» medesima? Insomma, esi-
ste la «vita divina» della creatura, che non sia destinata a compiersi mediante
un «corpo risorto»? Se lo spirito è solo «un resto» della vita, incapace di eser-
citare tutte le qualità in cui è stato creato e riscattato. La filosofia (ma l’odierna
fisica della materia ha ormai evidenziato qualità più vicine alla metafisica, di
quanto non lo siano alla fisica immaginata sino a ieri) ha già messo in evidenza
che la radice dello spazio non è spaziale e quella del tempo non è temporale.
La carne dell’uomo, e il corpo-mondo, non aumentano la distanza da Dio, più
di quanto la vita dello spirito, intesa come sfera «ontica» della psiche, dello
pneuma, del nous, la avvicinino. Gli «affetti» appunto —le articolazioni di
agape— fanno la differenza. Non «la carne immolata agli idoli», o la sterile
ripetizione, apparentemente molto devota, dell’invocazione: «Non chi dice
Signore Signore». La massima prossimità ontica dell’affectus Dei, si afferma
esemplarmente nella materiale evidenza delle dynameis evangeliche (è questo
il nome dei «miracoli» nei sinottici) della liberazione dal male, che toccano
con potenza ancora maggiore, lo spirituale e l’intimo. 
Nel gesto supremo di Gesù, questa paradossale dialettica cristologica di un
«corpo che nutre lo spirito» si contrae fino al paradosso: «chi mangia la mia
carne e beve il mio sangue avrà la vita eterna». Il sacrificio supremo, nella
carne, che si fa nutrimento supremo (la vita eterna è la vita di Dio per defini-
zione) per la carne dell’uomo, e la vita del corpo-mondo. L’avvilimento del
corpo-mondo, sottomesso all’ingiustizia, è in dialettica con il concepimento
del corpo-mondo, per il cui Padre ha dato Logos e Pneuma. 
Infine, l’incanto più alto della qualità «spirituale» —cristianamente parlan-
do— si cerca nelle forme «estetiche» del sensibile. E la qualità più profonda
della «bellezza» per la quale il «corporeo» è destinato, si trova nella sua capa-
cità di restituire l’intimità affettiva della relazione creaturale con Dio. Queste
due miracolose caratteristiche della creatura mondana possono giungere alla
parola —al gesto, alla rappresentazione concreta— soltanto nella scia di uno
sviluppo spirituale-estetico del sacramento cristiano. E questo implica che noi
coltiviamo due essenziali convinzioni: 
a) La prima è la convinzione dell’intrinseco rapporto fra il corpo e il logos.
Il corpo dell’umana creatura è «ospitale» per il Logos di Dio, perché è
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«padrone» del logos. Le scritture del corpo —parole, musiche, figure,
gesti— si scrivono sempre nell’orizzonte del logos. Proprio come le sco-
perte e le connessioni del logos si iscrivono sempre nei solchi della sensi-
bilità. La conformazione dell’anima è infinitamente plastica: il corpo è
mutante, e persino corruttibile; la sensibilità e gli affetti rimangono per
sempre. Lo spirituale può esprimersi in un corpo proprio, o anche in un
corpo d’altri, senza problemi, L’anima può essere diversamente incorpo-
rata, ma non mai insensibile e anestetica. 
b) La seconda convinzione è questa. La differenza della vita «secondo lo
Spirito», e di quella «secondo la carne», si fa nel registro etico-affettivo.
Immortale e incorruttibile, propriamente, secondo il cristianesimo, sono
giustizia/ingiustizia, e l’amore/odio. Le due coppie, che definiscono la
figura «metafisica» di quella speciale somigliante / fronteggiante che Dio
ha pensato come «umano», hanno la loro verità «nel cuore», e la loro
responsabilità nella «libertà».1 I misteri dell’incarnazione del Figlio fon-
dano la verità memoriale di questa amabile struttura crreaturale. I misteri
della trasfigurazione aprono la possibilità di immaginarne il compimento
sperato. 
Ogni volta che l’arte trova dynameis e semeia idonei ad illuminare la
memoria, l’imaginazione, la risonanza, della creatura-Dei in noi, essa attinge
al legame fra i misteri del desiderio e i misteri della trasfigurazione del Figlio.
E noi tutti diventiamo umanamente più sensibili allo Spirito. L’arte bella sfida
la scissione dello spirituale e del sensibile. E dove questa avanza, una nuova
generazione impara a non abitare la terra invano. 
Pierangelo SEQUERI
Ciro Menotti, 8
I – 20129 Milà (Itàlia)
E-mail: sequerip@ftis.it
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1. Il cuore è la facoltà di tutte le facoltà: può resistere persino a se stesso e mortificare le
potenze dell’anima. Se il cuore è indurito, lontano, insensibile, gli occhi guardano ma non vedo-
no, le orecchie odono ma non ascoltano (Mt 13,15), l’intelligenza giudica ma non comprende, la
volontà obbedisce ma non acconsente, la bocca parla ma non dice la verità. Dalla pienezza del
cuore parla la bocca, nel bene e nel male (Mt 12,34; 15,18-19). La realtà detta non accade: se
anche confessi «Signore, Signore», se anche fai «prodigi nel suo nome». Col cuore si crede, con
la bocca si professa (Rm 10,10): la verità della professione della fede è decisa dal luogo in cui si
trova il cuore. Se credi nel tuo cuore il gelso se ne andrà nel mare: la realtà della confessione
della fede è decisa dal cuore.
Summary
The new interest of Christian theology in art cannot be only a pure rhetorical con-
cern, a way to come back furtively as it were to a metaphysical conception of the pul-
chrum, with reference to a syntheses of faith and experience that is not ours. A beauty-
truth of the being that descends from heaven and imposes itself on man because of its
supernatural character has produced a great Christian theological culture, but the cur-
rent conditions of symbolic and spiritual experience are profoundly different. The
anthropological foundation of a new understanding of the relationship between aesthet-
ic experience and religious sensitivity has to appeal to the ancient Patristic tradition of
the «spiritual senses», rather than concerning itself with the purely formal ideal of beau-
ty. Its theological depth has to be replumbed –Christologically- for the rediscovery of the
«bodily» ascension of the Jesus-Logos, and of his enthronement at the right hand of
God the Father.
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